. ae God has given to us, F *uew well, the liberty of use, but 
Lf J only so far as necessary; and He has determined that the 
yO use should be common. And it is monstrous for one to live 
hoe ¡po in luxury, while many are in want. How much more Tanck 
aug q is it to do good to many, than to live sumptuously! How 


a much wiser to spend money on human beings, than on jewels low 
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and gold! How much more useful to ac quire decorous friends, ie 
than lifeless ornaments! Whom have lands ever benefited Veg 
so much as conferring favours has? It remains for us, there- Or 


fore, to do away with this allegation: Who, then, will have 
/ the more atan: things, if all select the simpler? _ Me Focal 
¡ BLY. Vaticano yla, teología. de: ene 
af differently. But if jt uls NU REP Pag appercise self- 
restraint, yet, with a view to the use of w $ necessary, we 
must seek ‘after what can be most readily procured, bid ling 2 
long farewell to these superfiuities. 


Y In fine, they must accordingly utterly cast off ornaments 
as girls’ gewgaws, rejecting adornment, itself entirely. For 


they oucht to, benadorned within, and show the inpe mah 
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only the beautiful. is ee 1508 ence alone appears 
throw gh the beautiful pS anid blossoms out in the flesh, 
exhibisi ‘ing the amiable comeliness of self-control, whenever 


the character like a beam of light Gi ee ór fri: For 


7 the beauty of each plan Graduate “Theologicat Union, 
excellence. And the excellence $ man is righ ee Mod 


5 temperance, and manliness, any pi E he iogíal 
man is, then, he who is just, DET a word, good, 
not he who is rich. But now even the soldiers wish to be 
decked with gold, not having read that poetical saying : of 6 
«With childish folly to the war he came, 
Laden with store of gold.PA 
But the love of ornament, which is. far from caring for — 
virtue, but claims the body for itself, when the love of the 


beautiful has changed to empty show, is to be ES expelled. 
1 Thed, ii. 872. 
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PRESENTACION 


El presente número consta de dos artículos. El 
primero, sobre el Vaticano y la teología de la liberación, 
es obra de Luis N. Rivera Pagán, quien en otras ocasio- 
nes ha contribuido artículos para Apuntes. El Dr. Rivera 
es Profesor de Humanidades del Puerto Rico Junior 
College. El artículo que publicamos es adaptación de una 
conferencia dictada ante la matrícula del Pen Club de 
Puerto Rico. El segundo artículo, sobre la tarea teológica 
de la mujer hispana, es obra de Ada María Isasi-Díaz, 
candidata al doctorado en el Union Theological Seminary, 
en Nueva York. En su trabajo en esa ciudad, Ada María 
trata de llevar una perspectiva hispana al movimiento 
feminista, y una perspectiva feminista a la comunidad 
hispana. Al presente trabaja en colaboración preparando 
un manuscrito sobre el tema que se esboza en el presente 
artículo. 

Aunque estos dos artículos parecen tratar sobre 
temas muy dispares, en realidad se tocan, pues ha sido 
siempre interés de Apuntes desarrollar un pensamiento 
teológico que, al tiempo que tenga profundo arraigo en 
nuestra realidad concreta, se articule en términos de la 
comunidad clristiana universal y ecuménica. 
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El Vaticano y la teología de la liberación 
Luis N. Rivera Pagán 


E discusión pública sobre la teología latinoameri- 
cana de la liberación ha aumentado dramáticamente en 
los últimos dos años, alcanzando la primera plana de los 
principales periódicos del mundo. Esto se debe al interés 
que la Sagrada Congregación para la Doctrina de la Fe 
(SCDF) ha mostrado en ella, evidenciado en el cues- 
tionamiento de la obra teológica de Gustavo Gutiérrez y 
de Leonardo Boff, y, especialmente, en la publicación de 
dos "instrucciones" oficiales sobre ella. 

Estos dos documentos poseen finalidades distintas, 
aunque, alegadamente, complementarias. El primero, 
aprobado el 6 de agosto y hecho público el 3 de septiem- 
bre de 1984, es crítico y negativo. Su objetivo específico 
es criticar y refutar la teología latinoamericana de 
liberación. El segundo, aprobado el 22 de marzo y dado a 
la luz pública el 5 de abril de 1986, es positivo y’ 
expositivo, e intenta sentar las líneas fundamentales de 
la "auténtica teología de la liberación", a la cual se alude 
en el primer documento (vi. 7). 

El primero se llama "Instrucción sobre algunos 
aspectos de la teología de la liberación"; el segundo, 
"Instrucción sobre libertad cristiana y liberación". Ambos 
llevan las firmas del Cardenal Joseph Ratzinger y del 
Arzobispo Alberto Bovone, prefecto y secretario, EPSP SCs 
tivamente, de la SCDF. 

Seria un error, sin embargo, considerarlos como 
opiniones teológicas de dos prominentes "pensadores" 
católicos. Constituyen declaraciones oficiales y autoriza- 
das de la principal comisión eclesial encargada de 
preservar la pureza y la ortodoxia de la doctrina católica. 
Ambas recalcan, además, que su texto ha sido aprobado, 
en audiencia especial, por Juan Pablo II, sumo pontífice 
de la Iglesia Católica y Romana. 

Su publicación constituye, por consiguiente, un hito 
decisivo en la historia de la difícil relación entre el. 
Vaticano y la más importante producción teológica jamás 
generada en América Latina. Lo que no creo que tengan 
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es la capacidad de concluir tal historia. Mientras 
subsistan condiciones de miseria e injusticia, mientras los 
cristianos afirmen el carácter redentor y libertador de la 
acción divina en la historia y dicha fe busque conceptua- 
lizarse (fides quarens intellectum), alguna forma de 
reflexión teológica sobre la liberación y la libertad 
tendrá lugar prioritario en la vida intelectual de las 
comunidades cristianas. 

La teología de la liberación no es una moda 
intelectual. Procede del gemir de un pueblo sufrido y de 
la lectura de muchos pasajes bíblicos --en los profetas y 
en los evangelios-- que expresan, en dialéctica de 
denuncia y anuncio, las ansias de libertad de otro pueblo 
que, a pesar de su alteridad histórica y geográfica, 
comparte injusticias y fidelidades similares. 

Las dos instrucciones reflejan algo de gran impor- 
tancia: Con la teología de la liberación, América Latina 
asume, por vez primera, papel protagónico en la historia 
de las ideas teológicas. Es cierto que en el siglo 16 hubo 
intensa discusión sobre la naturaleza (¿animal? ¿humana? 
¿espiritual?) de los habitantes del Nuevo Mundo; pero, en 
ella, fueron objeto de debate. Ahora, por primera ocasión, 
los latinoamericanos entran de lleno a ser sujetos del 
quehacer y del pensamiento teológicos. 

Por honestidad, y no por falsa modestia, admito que 
estas líneas son de carácter preliminar. Presentan más 
interrogantes que respuestas; más provocaciones a la 
reflexión que soluciones satisfactorias a los dilemas 
engendrados por los documentos en cuestión. Confieso mi 
perplejidad ante la dificultad de conciliar las convergen- 
cias y las divergencias entre ambos documentos. No 
comparto las respuestas demasiado fáciles y simplistas que 
he visto en algunas reseñas periodísticas del segundo de 
los documentos, las cuales provienen, sospecho, de una 
excesiva precipitación en solucionar lo que, por el 
contrario, me parece complejo laberinto teológico. 

Un primer problema surge de la dificultad de 
conciliar o, por el contrario, de oponer ambos documen- 
tos. Á pesar de ciertas ambigúedades y oscuridades, el 
objetivo del primer documento es fácilmente reconocible. 
Pretende hacer la crítica y refutación autorizada, desde 

- las prerrogativas de las autoridades de la Iglesia Romana, 
de la teología latinoamericana de la liberación. Es difícil 
moderar o atenuar afirmaciones como las siguientes: 

El presente documento sólo tratará de las 
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producciones... que, bajo el nombre de "teología de 

la liberación", proponen una interpretación innova- 

dora del contenido de la fe y de la existencia 
cristiana que se aparta gravemente de la fe de la 
iglesia, aún más, que constituye la negación práctica 

de la misma (vi. 9) 

El mensaje cristiano tal como Dios lo ha con- 
fiado a su iglesia... se encuentra cuestionado en su 
globalidad por las "teologías de la liberación" (ix. 1) 

Los teólogos de la liberación erran, se afirma, al "caer" 
en un "inmanentismo historicista" (ix. 3), en un "mesia- 
nismo puramente temporal" (ix. 4), en "una politización 
radical de las afirmaciones de la fe y los juicios teológi- 
cos" (ix. 6). Cometen el error de "reducir el Evangelio de 
la salvación a un evangelio terrestre" (vi. 5). Se les 
acusa de uso indebido del marxismo, el cual se describe 
de la siguiente manera: "Recordemos que el ateísmo y la 
negación de la persona humana, de sus libertades y de 
sus derechos, están en el centro de la concepción 
marxista" (vii. 9); y de emplear una hermenéutica bíblica 
racionalista y política: "La nueva hermenéutica inscrita 
en las 'teologías de la liberación' conduce a una relec- 
tura esencialmente política de la Escritura" (x. 5). 

Se ha llamado la atención correctamente a la 
naturaleza caricaturesca de este documento. Ningún 
teológo importante de la liberación se reconoce justa- 
mente retratado en el análisis que de dicha teología se 
hace. Ningún marxista serio estaría de acuerdo con la 
antes citada definición del marxismo. Al no hacer 
referencia a teólogos específicos u obras particulares, los 
autores se mantienen a salvo de la responsabilidad de 
demostrar sus tajantes afirmaciones, cosa que sería norma 
hermenéutica primaria de cualquier intento "laico" de 
emitir un juicio de esta clase. Por ello, varios teólogos 
de la liberación han optado por no darse por aludidos. 

Pero, como ha señalado Juan Luis Segundo,* no vale 
tal astuto intento de evasión. Se trata de una firme y 
grave censura a la teología de la liberación por parte de 
la institución eclesiástica comisionada de proteger la 
ortodoxia y denunciar la heterodoxia, la cual ha sido, 
además, avalada por Juan Pablo II. No puede tampoco 
desprenderse el documento del cuestionamiento a Gustavo 
Gutiérrez y del silenciamiento de Leonardo Boff. Ni de — 
las críticas del Vaticano a la "iglesia popular". Mucho 
menos del respaldo a la jerarquía nigaragiiense. 
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El primer documento, por consiguiente, no ofrece 
muchas dificultades a su definición ni a su crítica. El 
problema lo presenta el segundo documento. La primera 
dificultad es su reciente aparición, que no ha permitido 
madurar el proceso intelectual, necesariamente colectivo, 
de exégesis, interpretación, análisis y crítica. El presente 
ensayo forma parte de ese proceso emergente de diálogo 
sobre los alcances y limitaciones, retos y oportunidades 
presentados por la segunda de las instrucciones. 

Resaltan varias pistas iniciales. No creo casual el 
momento de su publicación: pocos días después de una 
reunión, del 13 al 15 de marzo, entre Juan Pablo II, 
Ratzinger y 21 obispos brasileños. Y pocos días antes de 
la asamblea general de la conferencia episcopal brasileña, 
que tuvo lugar del 9 al 18 de abril. Sin omitir que en la 
víspera de editarse el documento se suspendió el silencia- 
miento a Boff, quien, no olvidemos, es brasileño. 

¿Cuál es la importancia específica, en este contexto, 
de Brasil? Brasil es el país de mayor población católica 
en el mundo. Fueron obispos brasileños quienes protegie- 
ron a los teólogos de la liberación de los intentos de 
ciertos jerarcas de la Conferencia Episcopal Latinoame- 
ricana (CELAM) de proscribir la teología de la liberación, 
en 1979, en Puebla. Recordemos, también, que la iglesia 
brasileña se convirtió, bajo la dictadura militar, en 
principal promotora del respeto a los derechos humanos. 
Y, finalmente, que el episcopado brasileño no pudo 
disimular su incomodidad frente al primer documento de 
la SCDF. Como nota al calce, no debe omitirse los 
informes de que el Cardenal Ratzinger tuvo palabras de 
encomio a Leonardo Boff, en un almuerzo reciente en la © 
Embajada en Roma de, justamente, Brasil. : 

Una segunda pista importante es el hecho de que el © 
segundo documento silencia todo tipo de crítica o censura 
explícita contra la teología de la liberación. Se mantiene | 
en todo momento al nivel expositivo y positivo, libre de 
posturas anatemizantes. . 

Añadamos que la exégesis bíblica del segundo ~ 
documento tiende menos a la despolitización de las 
Escrituras. Se evita, por ejemplo, la extrema espirituali- 
zación que hace el primer documento del evento del 
- éxodo. ("En lugar de ver, con San Pablo, en el Exodo, 
una figura del bautismo, se llega al límite de hacer de él 
un símbolo de la liberación política del pueblo." (x. 14) 

Tampoco posee el documento el pathos anti-marxista. 
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y anti-comunista del anterior. Incluso llega a reconocer 
la legitimidad, citando expresiones a tales efectos de Pío 
IX y Pablo VI, de la insurrección armada contra las 
tiranias, pero sólo como recurso de extrema et ultima 
ratio. No encontramos la diatriba del anterior contra la 
teoría de la lucha de clases. 

Estas pistas, evidentes, han llevado a varios a 
adelantar la hipótesis de una transformación importante 
en la actitud del Vaticano respecto a la teología de la 
liberación. El mismo Boff, recuperada la licitud de su 
palabra, elogió el tenor del nuevo documento. 

Sin embargo, creo necesario advertir contra 
conclusiones precipitadas. Como toda buena trama 
detectivesca, las primeras pistas pueden resultar engaño- 
sas. El segundo documento anticipa estas reacciones 
iniciales y pretende refutarlas de antemano, recalcando su 
continuidad con el anterior. "Entre ambos documentos 
existe una relación orgánica. Deben leerse uno a la luz 
del otro." (p. 15) 

No me parece que esta aclaración, que prologa la 
segunda Instrucción, sea mero artificio de continuidad, 
libre de implicaciones conceptuales. Por el contrario, me 
parece una afirmación pivotal que trasciende las meras 
argucias diplomáticas. Es significativo que al publicar el 
documento, "L'Osservatore romano" recalca el pasaje 
arriba citado, repitiéndolo en apartado especial (p. 21). 

Además, el documento, en mi opinión, se mantiene, 
en lo esencial, dentro de la misma tendencia teológica del 
anterior. Existe entre ambos mayor continuidad teológica 
de lo que a primera vista parece. Se mantiene la 
concepción individualista y personalista del pecado. La 
clave de la transformación social se encuentra en la 
conversión subjetiva e individual. Es en este sentido que 
deben interpretarse afirmaciones como la siguiente: 

El sentido primero y fundamental de la 
liberación que se manifiesta así es el soteriológico: 
el hombre es liberado de la esclavitud radical del 
mal y del pecado. 

En esta experiencia de salvación el hombre 
descubre el verdadero sentido de su libertad, ya que 
la liberación es restitución de la libertad. Es 
también educadora de la libertad, es decir, educa- 
ción de su recto uso. Así, a la dimensión soterioló-- 

ica de la liberación se añade su dimensión ética. 
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Los autores de la Instrucción siguen de cerca dos 
encíclicas de Juan Pablo II, Redemptor hominis y 
Laborem Exercens. De aquí el acento en la dignidad del 
ser humano como imago Dei en la "civilización del 
trabajo", en la crítica a los regímenes marxistas. Refleja 
fielmente el pensamiento del Papa la siguiente afirmación: 
"¿Por qué unos movimientos de liberación, que han 
suscitado inmensas esperanzas, terminan en regímenes 
para los que la libertad de los ciudadanos, empezando por 
la primera de las libertades que es la libertad religiosa, 
constituye el primer enemigo?" (p. 16). 

Significativo, sobre todo, es lo que no dice el 
documento. No incluye afirmación positiva alguna que 
exprese el reconocimiento de la validez, de la importan- 
cias. dew la legitimidad de la reflexión, a la luz del 
evangelio, de la teología latinoamericana de la liberación. 
Eso es lo que se requería y se necesitaba. Y precisa- 
mente eso es lo que la segunda Instrucción, no menos 
que la primera, se niega a reconocer y a admitir. Se 
mantiene, pues, el cuestionamiento autorizado y autori- 
tario de la legitimidad de la teología de la liberación. 

Permitaseme, en esta exégesis preliminar de la 
segunda Instrucción, señalar un elemento que no creo sea 
secundario: su carácter marioloógico. Conocida es la 
devoción: mariológica del anteriormente Cardenal de 
Cracovia. La Instrucción concluye con reflexiones que 
intentan establecer los parámetros de una "auténtica 
teología de la liberación". Su eje es el Magnificat. Ya la 
primera Instrucción había criticado la lectura política de 
la teología latinoamericana de liberación del cántico de 
María (x. 5). Cito la culminación mariológica de la 
teología romana de la liberación: 

"Bienaventurada la que ha creído" (Luc. 1: 45). 

Al saludo de Isabel, la Madre de Dios responde 

dejando prorrumpir su corazón en el canto del 

Magnificat... Dependiendo totalmente de Dios y 

plenamente orientada hacia El por el empuje de su 

fe, María, al lado de su Hijo, es la imagen más 
perfecta de la libertad y de la liberación de la 
humanidad y del cosmos. La Iglesia debe mirar hacia 
ella, Madre y Modelo, para comprender en su 
integridad el sentido de su misión. 

Hay que poner muy de relieve que el sentido 
de la fe de los pobres... lleva a un amor y a una 
confianza indefectible hacia la Madre del Hijo de 
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Dios, venerada en numerosos santuarios... 

, Es una noble tarea eclesial que atañe al 
teólogo, ayudar a que la fe del pueblo de los pobres 
se exprese con claridad y se traduzca en la vida, 
mediante la meditación en profundidad del plan de 
salvación, tal como se desarrolla en relación con la 
Virgen del Magnificat. De esta manera, una teología 
de la libertad y de la liberación, como eco filial del 
Magnificat de María conservado en la memoria de la 
Iglesia, constituye una exigencia de nuestro tiempo. 
Pero será una grave perversión tomar las energías 
de la religiosidad popular para desviarlas hacia un 
proyecto de liberación puramente terreno que muy 
pronto se revelaría ilusorio y causa de nuevas 
incertidumbres... 

La Virgen magnánima del Magnificat, que 
envuelve a la Iglesia y a la humanidad con su 
plegaria, es el firme soporte de la esperanza. (p. 21) 
Como expresión de profunda devoción mariológica 

este pasaje, con el que concluye la Instrucción, es 
impresionante. Presenta, sin embargo, tres problemas: 

1. Aunque la teología, como acto reflexivo, se nutra 
de la devoción, no puede substituirse por ella. Como 
teología, conlleva rigurosidad conceptual, el análisis de la 
relación entre los contenidos de la fe y los desafíos 
intelectuales contemporáneos. Ese ha sido el reto de la 
teología desde la Ilustración: la confrontación/diálogo 
entre la traditio fidei y la cultura moderna. Esa tarea es 
irreductible a la devoción mariológica. Como reflexión 
conceptual, como expresión de la disciplina teológica, lo 
anterior deja mucho que desear. 

2. Es clave la acusación implícita a la teología de la 
liberación y las comunidades eclesiales populares latino- 
americanas, al atacar a quienes, supuestamente, cometen 
la "grave perversión" de "tomar las energías de la 
religiosidad popular para desviarlas hacia un proyecto de 
liberación puramente terreno que muy pronto se revelaría 
ilusorio y causa de nuevas incertidumbres..." De nuevo, la 
caricatura que denuncia sin presentar evidencias, sin 
entrar en la difícil tarea de hacer referencias específicas 
a textos y pasajes, sin envolverse en la compleja 
discusión hermenéutica y teológica. No conozco teólogo 
de la liberación alguno que intente manipular la devoción 
mariológica popular en aras de un proyecto "puramente 
terreno". Lo que sí es evidente en muchos exponentes de 
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la teología de la liberación es el reconocimiento del 
contenido político del Magnificat, y su rechazo, por 
consiguiente, de su excesiva espiritualización. El objetivo 
no es separar, ni tampoco reducir, sino vincular la fe 
popular con las tareas liberadoras políticas y sociales. 

3. La teología de la liberación ha intentado ser 
empresa auténticamente ecuménica. Esto es uno de sus 
aportes a la comunidad cristiana universal, escindida en 
incontables iglesias. Frente a las situaciones límites de 
miseria e injusticia, al igual que frente a las exigencias 
incondicionales del Evangelio, las diferencias confesiona- 
les se relativizan. Esto es lo que ha permitido, con 
excepcional facilidad, el diálogo y la colaboración entre 
teólogos latinoamericanos católicos y protestantes. Más 
aún, el ecumenismo de la teología de la liberación no se 
limita a las tradiciones cristianas. Abarca también a 
quienes, como indica Mateo 25: 31-46, sirven a Jesucristo 
por medio de la solidaridad con los necesitados y 
menesterosos. 

Este ecumenismo se pone en peligro si se recalca, 
como esencial e imprescindible, un factor particularizante. 
El Magnificat de María puede ser, no me cabe duda 
alguna, eje de colaboración ecuménica. La devoción 
mariológica, el culto a la Virgen en el contexto especi- 
fico de los dogmas mariológicos propios de la tradición 
romana, no. 

Un último, pero importante, asunto: ¿Cuál es el 
carácter normativo, al menos para los católicos, de estos 
dos documentos? Ambos proceden de la Sagrada Con- 
gregación para la Doctrina de la Fe, así nombrada por 
Pablo VI, en 1965. Es la sucesora de la Suprema Congre- 
gación del Santo Oficio, establecida en 1542, por Pablo 
III; sucesora ésta, a su vez, de la Santa Romana y 
Universal Inquisición, originada por Gregorio IX, en 1231, 
para extirpar las comunidades cristianas consideradas 
heréticas. La SCDF asumió también las funciones de la 
anterior Congregación del Index, que tenía la función de 
distinguir los libros lícitos y, por ende, los ilícitos para 
la lectura de un católico devoto. 

Basta con esta genealogía, trazada grosso modo, 
~-para indicar la seriedad y el monto de las Instrucciones. 
Sus declaraciones son autorizadas (además de ser, 
generalmente, autoritarias). Pero, de acuerdo a la ley 
canónica, no son finales ni válidas hasta no ser aproba- 
das explícitamente por el papa; requisito, dicho sea de 
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paso, cumplido en ambas Instrucciones que nos ocupan. 
Sus documentos forman parte del llamado magisterio 
ordinario. Este es, en principio, falible, a diferencia del 
magisterio extraordinario, cuyas afirmaciones ex cathedra 
sobre asuntos de fe y moral son consideradas infalibles. 

El señalar la falibilidad del magisterio ordinario no 
conlleva reducir su importancia. Destacados pensadores e 
intelectuales cristianos han sido objeto de acciones 
restrictivas por parte del magisterio ordinario. Teilhard 
de Chardin, para mencionar un distinguido ejemplo de 
nuestro siglo, tuvo listo el manuscrito de El fenómeno 
humano en 1933. Esta extraordinaria obra permaneció, sin 
embargo, diecisiete años inédita. Se editó, al igual que la 
mayoría de sus escritos, sólo tras la muerte del gran 
paleontólogo católico, acaecida en 1955, debido a la 
prohibición de publicación, que el magisterio ordinario 
impuso a de Chardin, y que él, en excepcional ejemplo de 
sacrificio y desprendimiento, acató. 

Actualmente, la Sagrada Congregación para la 
Doctrina de la Fe está envuelta en una fuerte polémica 
con sectores liberales de la Iglesia Católica de los 
Estados Unidos, por la orden dictada al teólogo moral 
norteamericano Charles Curran de retractarse de sus 
opiniones publicadas sobre asuntos relativos a moral 
personal y familiar, so pena de perder su condición 
oficial de teólogo católico. En su caso, esto implicaría 
perder su empleo como catedrático en la Catholic 
University of America. Curran ha diferido de las ense- 
ñanzas católicas oficiales sobre temas como contracepti- 
vos, divorcio y relaciones pre-maritales. Ha llevado sus 
diferencias con Ratzinger a la luz pública, generándose 
una fuerte contienda entre la curia y sectores católicos 
estadounidenses. 

Representa, junto al asunto que nos ocupa aquí, 
otra ilustración significativa de la crisis actual de la 
conciencia cristiana, enfrentada al dilema de la fidelidad 
simultánea a los desafíos éticos contemporáneos y a las 
exigencias de lealtad eclesial. Set 

Este dilema ya no puede resolverse autor itariamente, 
con pronunciamientos que no parecen requerir funda- 


“mentación y que exigen sometimiento. Tanto los teólogos 


latinoamericanos como Curran, demuestran un espíritu de | 


‘mayor autonomía y criticidad frente a postulados que 
“intentan silenciar la discusión. Este proceso crítico y 
crucial, de substituir el diálogo y el debate por la 
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antigua costumbre de "dar instrucciones" y acatarlas, es, 
en mi opinión, irreversible. 

Sobre la legitimidad, dentro de las tradiciones 
católico-romanas, de la teología de la liberación, 
permitaseme concluir citando a quien muchos consideran 
uno, si no el principal, de los más respetados y acredita- 
dos teólogos del último cuarto de siglo, Karl Rahner, 
quien, el 16 de marzo de 1984, dos semanas antes de su 
muerte, en medio del proceso que la SCDF llevaba a cabo 
con respecto a Gustavo Gutiérrez, escribiese una carta, 
afirmando: 

Estoy convencido de la ortodoxia del trabajo 
teológico de Gustavo Gutiérrez. La teología de la 
liberación que él representa es del todo ortodoxa... 
Una condena de Gustavo Gutiérrez tendría, ésa es 
mi plena convicción, consecuencias muy negativas 
para el clima que es la condición en la que puede 
perdurar una teología que está al servicio de la 
evangelización. Existen hoy diversas escuelas y eso 
siempre ha sido así... Sería deplorable si se restrin- — 
giera sobremanera a través de medidas administrati- — 
vas ese pluralismo legítimo. | 
¡De acuerdo! S 

¿ 


Summary : 

The present article compares the two "instructions" 
from the Vatican on liberation theology. While rejecting 
the simplistic interpretation that the second document 
contradicts or withdraws the first, Dr. Rivera underscores 
the continuity between the two, the gravity of their 
attack on liberation theology, and the lack of intellectual 
seriousness in their depiction of liberation theology. As 
he says, the full import of these two documents is still 
to be seen, but if their intent is to silence liberation 
theologians, they are doomed to failure. 


Notas 

1.Ambos documentos han sido publicados íntegramente por "L'Osserva- 
tore Romano", edición castellana, el 9 de septiembre de 1984, pp. 7-10, 
y el 13 de abril de 1986, pp. 15-21, respectivamente. 


~ _2.Teologia de la liberación: Respuesta al Cardenal Ratzinger (Madrid: 1985). 
JiAbid. pis | 
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“Apuntes” for a Hispanic Women’s Theology of 
Liberation 


Ada María Isasi-Díaz 


Ss: time ago, I wrote: 


The academicians will excuse the almost total lack 
of academic footnotes. The activists will excuse the 
academic footnotes even if they are few. Those who 
struggle for liberation will know that as a sister-in- 
the-struggle, my organic understandings belong to 
all. They will accept my sense of gathering the 
knowledge of the people --of being a voice through 
which their voices and mine speak. I do not, 
however, relinquish responsibility for what I have 
here t written... 


I have always considered myself first and foremost 
an activist. But for me reflection is intrinsic to being an 
activist and I see no split or contradiction between being 
an activist and being a theologian. This coming together 
of activism and theology will become clearer as I attempt 
to clarify my understanding of praxis and of organic 
theology and communal theologizing. 

I do theology out of, because of, and for the 
community with which I participate in the struggle for 
liberation. That community is my primary community of 
accountability.? My theology has to make sense to that 
community; it has to be clear to it, to be valid for it. 
But the religious and theological understandings of the 
Hispanic Women's community are intrinsically linked to 
the Christian tradition. Classical theology can and does 
provide tools for understanding and proving the theology 
of Hispanic Women. At the same time, a Hispanic 
Women's Theology questions classical theology in regard 
to its source, process, etc. Neither can stand apart from 
the other if they are to bear fruit. 

Because of this, I engage theologians who have 
enlightened my understanding, whose ideas challenge me 
or affirm what I think. I acknowledge their contribution 
and influence in what I call "academic footnotes." As 
important for me as these footnotes are what I call 


Apuntes / 61 


"experiential footnotes" --they document the experiences 
and conversations which are part of the theological 
understandings with which I am dealing. These experien- 
ces and conversations are central to my theology --they 
are the source of my theology, providing not only the 
content but in a large part also determining the process. 
Classical theology helps me with the methodology and 
provides the adequate terminology to express the 
theological understandings Hispanic Women are living. 
This leads me to say why I am involved in doing 
Hispanic Women's Theology. The reflective aspect of 
praxis is extremely important for the self-definition of a 
people. Hispanic Women's Theology is a praxis, and yet 
few have recognized it or understood it as such because 
the reflective aspect has not been explicated. Such 
explication is sorely needed if we are to gain momentum 
and focus in our struggle as Hispanic Women living in 
the USA. Secondly, unless explicated and written, we 
have but little hope of having our understandings and 
commitments --our lives-- taken seriously. Because we 
believe that we have a contribution to make and because 
struggling to make that contribution part of the norm is 
intrinsic to our liberation, we take time to write down 
the Hispanic Women's Theology we are always doing. 
Thirdly, I do not pretend to be nor would want to 
be objective. I do not believe that objectivity is possible; 
but even if it were, that is not an understanding that I 
value. I believe intellectual honesty requires that I 
identify my subjectivity and then open that subjectivity 
to the critique of others involved in the community of 
struggle." Objectivity for me means "openness to other 
critical claims."” The only objectivity that I seek "is the 
one of an engagement, a militancy."° It is my hope that 
Hispanic Women's Theology will always be a "passionate 
language" because our survival is indeed at stake.’ 
Fourth, I believe that this theology and any 
theology can only be understood froma solidarity stance. 
That is why I ask those reading these pages to do so 
only after attempting to begin the process of standing 
with the struggle for liberation of Hispanic Women. A 
fair beginning seems to me to be a commitment to learn 
about us and to support us in our struggles even if the 
reader does not understand us fully. The specifics of 
such a support do, of course, depend on each individual. 
Fifth, because of the shortness of this essay, it is 
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to be understood only as a beginning sketch of some of 
the understandings that are becoming clearer as some of 
us Hispanic Women engage in the process of doing 
theology. Hispanic Women's Theology is a cultural 
theology --struggling against ethnic prejudice; it is a 
feminist theology --struggling against sexism; it is a 
liberation theology --struggling against classism. Hispanic 
Women's Theology is Christian Theology because it is 
grounded in Christian understandings and practices. We 
welcome questions which would lead us to clarify further 
our praxis. As a matter of fact, we understand questions 
and serious engagement as an affirmation of the task 
which we have set out to do. 

Finally, I want to identify some of the basic 
presuppositions which ground my life and, therefore, my 
praxis. I believe that these presuppositions will help 
explain some of what is being said in this paper. 

1.-When in doubt, I act; for if I do not, possibilities 
will never unfold. 

2.-Risk is part of life. So I do not attempt to avoid 
it. I am afraid but not paralyzed. 

3.-Divine revelation is always happening in the 
community and through the community because our 
Divine Friend is present when the community gathers. 

4.-My goal, my hope, is the creation of the 
community and its common good: that is what the "reign 
of God" is all about. The common good is always being 
understood afresh and cannot fall under ideological 
control. Therefore, leadership belongs to the community, 
and to hold those who exercise it accountable is both 
the right and obligation of the community. 

5.-Joy is an intrinsic part of the work for justice 
and peace. As a joyful community we express our belief 
in the presence of the divine among us and in us, a 
presence which pushes us on because in our being 
fulfilled, divinity is fully revealed. 


Apuntes 

Theology is a praxis --a SE reflective process 
about questions of ultimate meaning® which is possible 
only through the existential engagement in a specific 


| struggle.? Because praxis is a concrete reality, theology 


has to engage consciously and recognize the cultural/his- 


- torical reality within which it is operating. This neces= 
- sitates three very clear and concrete commitments: to do 


theology; to do theology from a specific perspective; to 
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do theology from a specific perspective as a communal 
process. To do theology is to free theology of the 
exclusive hold over it which the intellectual arena has 
had and to understand theology as a doing as much as it 
is a thinking. To do theology is to recognize that the 
source of theology is human existence, its questions and 
preoccupations as well as beliefs. 

To do theology from a specific perspective requires 
a clear identification of the day to day life of those 
engaged in doing this theology, their needs and their 
struggles. Because of this it is presumptuous to speak of 
"theology" as if there were only one, as if theology were 
an objective science. Likewise, it is unacceptable to 
speak oí Theology (with a capital T) as if it were the 
only true way to deal with questions of ultimate meaning. 
"theology" or "Theology" is therefore only acceptable as 
a heuristic device which provides a "space" in which the 
different theologies can meet to discuss their commonal- 
ities and differences in order to deepen their understand- 
ings. This conversation is an important one for the 
different theologies to engage in because the struggles 
they relate to are interconnected. 

What are the questions of ultimate meaning in 
which theology engages through reflective practice? For 
Hispanic Women they are questions of survival. Survival 
has to do with more than barely living. Survival has to 
do with the struggle to be fully. In order to survive one 
has to have "the power to decide about one's history and 
one's vocation or historical mission."!9 This translates 
into two sets of questions: questions about physical 
survival and questions about cultural/historical survival. 
Though these two aspects of survival are closely linked 
in many situations, they are not identical. To keep these 
two different aspects of survival in mind is especially 
important for theologies of "remnant groups" 1 --groups 
excluded from participating in setting the norm and 
distributing the resources-- in first world countries 
where, strictly speaking, and especially in comparison 
with so-called Third World peoples, physical survival is 
not a constant preoccupation though it is not by any 
means too far removed. The questions of ultimate 


-meaning which Hispanic Women's Theology engages have 


to do not only with the survival of Hispanic Women but 
also with the survival of their children, their families. 
What also makes these questions, questions of 
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ultimate meaning is the fact that they are the questions 
of Hispanic women and are asked by Hispanic women. 

Christian theology for centuries refused to attribute 

the fullness of the imago dei to women. . . . men 

were thought to participate in the imago dei 
primarily and fully, while women participated in it 

secondarily and partially. . . . 

Not only could women not represent God to 
the Christian community, they could not represent 
the generically human --before God of before the 
community. 

Given this distorted but operative understanding 
about women, to ascertain that questions asked by women 
are questions of ultimate meaning constitutes in itself a 
most important theological statement. When these women 
are women belonging to a "remnant" group, considered to 
be intellectually inferior because of its lack of accom- 
plishments in the fields of academia and the published 
world --to claim that the questions of Hispanic women 
are questions of ultimate meaning becomes a threat to 
the dominant groups and a strategy for Hispanic Women. 

Hispanic Women's Theology also denies the operative 
understanding which the above quote so succinctly states. 
Hispanic Women are indeed imago dei in so far as they 
struggle to become and enable others to be fully human. 
Hispanic Women can and do image God in so far as they 
engage in the lifelong process of becoming fully human 
which does not depend on gender, race, class, but on the . 
willingness to be in relationship. 13 Relationship requires 
commitment to vulnerability, justice, honesty --love. No 
relationship is private, for all relationships contribute to 
the building up of the community. It is in this sense that 
the personal is political. 

Hispanic Women's Theology is a process, it "both 
grows and, in a certain sense, changes." + This process is 
organic insofar as it is "vitally engaged in historical 
realities with specific times and places."1> It is organic 
because it "arises spontaneously and inevitably in the 
believer . . ."16 It is organic because it engages the 
whole person and does not necessitate sophisticated 
academic knowledge which is not available to most 
Hispanic Women. All that is needed is to believe in one's 
intrinsic value, the willingness to share openly, and to 

- ask questions seriously. > 
: The specificity of Hispanic Women's Theology has as 
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its locus theologicus cultural/historical reality. This 
places the theological task in contact with three very 
different cultures and histories: the Amerindian, the 
African, and the Spanish. La Raza, the race, is the 
mestizaje that has resulted from the mixture of these 
races, Cultures and histories.!7 Hispanics are mestizos 
belonging indeed to la raza. Therefore, the Hispanic 
understandings of the divine, the human, the meaning of 
life, emerge from this mestizaje. The theological task of 
any and every Hispanic cannot ignore these three- 
pronged mestizaje. Though the Hispanic cultural/historical 
reality is often ignored in the doing of theology, the 
popular religiosity of the Hispanic community does call 
theology to give equal consideration to all three cultural 
strata out of which this mestizaje emerges. This means 
that religious understandings of the Amerindians are to 
be taken as seriously as the Catholicism of the Spani- 
ards. Likewise, the cosmological, theological and anthro- 
pological understandings which the Africans brought to 
America are to be taken into consideration by Hispanic 
theologians. This has usually been called syncretism, and 
the attempt has been to purify the dominant religion and 
theology, the Christian one, of such elements. But if this 
is seen as a mestizaje and not syncretism,18 if Hispanic 
Women's Theology has as its source the lived experience 
of Hispanic Women in which both Amerindian and African 
religious practices and understandings are present and 
active many times under the guise of Christian practice, 
then this theology has to take very seriously the Bop sir 
religiosity in which these three strands converge. ? 

Besides culture and popular religiosity, Hispanic 
Women's Theology has to take into consideration the 
social sciences in order to include in its perspective an 
economic/political analysis and not to fall into a 
romantic attitude regarding culture.29 Because of the 
very different economic/political backgrounds of Hispanic 
women in the USA, this could prove to be one of the 
most difficult variants with which Hispanic Women's 
Theology has to deal. Does culture prevail over econo- 
mics and politics? Or are political ideology and economics 
more relevant or determining than culture when it comes 
to questions of ultimate meaning? 

Hispanic Women's Theology is a communal process. 
There are three main reasons for this. First, the source 
of Hispanic Women's Theology is the lived experience, 
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experience which has to include both personal and 
communal aspects. 
Personal experience borders on solipsism if it is not 
mediated by community experience. Likewise the 
community's experience tends toward abstraction if 
it is not mediated by individual experiences. 
Second, the theological process is an intrinsic part 
of the liberation task because it is one of the ways in 
which the community becomes agent of its own history. 
Liberation is a personal process which takes place within 
a community and through a community. Liberation is at 
the very core "the unfolding of all of man's (sic) 
dimensions,"22 and therefore has to do not only with an 
"interior liberation," but also with "liberation from 
exterior pressures which prevent his (sic) fulfillment as a 
member of a certain social class, country, or society." 
Therefore, the link between liberation and theology 
points to the need for theology to be communal. 
Third, one of the most pervading themes in Hispanic 
culture is the community. La comunidad is the immediate 
reality within which Hispanics find their personal 
identities and function. Among Hispanics the institutions 
that are "mentioned consistently in a positive way (are) 
the amily (familia) and the neighborhood (barrio, 
barriada).2* Besides the cultural importance of the 
community, the "dynamics of mestizaje" include a need to 
"distinguish 'us' from 'them'."29 Because of how im- 
portant la comunidad is, the communal aspect should not 
be by-passed or suspended when it comes to theology. 
The theological role of the community, then, is to 
explicate its own understandings and actions: why is the 
community believing, acting the way it does? What does 
that mean in terms of the liberation struggle? Where 
does the community find its inspiration and strength? 
Which cultural/religious traditions help and which ones 
hinder the process of liberation? Some in the group 
might have more skills in facilitating story telling; others 
might have a better understanding of the tools of 
analysis; while others will be best qualified to gather and 
write down the conclusions reached. The spiral process is 
always beginning anew, for the conclusions are always 
part of a praxis which then becomes the story of what 
the community has been doing. Those members who take 
upon themselves the job of synthesizing and writing have 
to be especially careful about their own presuppositions 
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and understanding of what the theological task is. 

Hispanic Women's Theology starts by renouncing "to 
the desire to inaugurate a world or historical project; 
instead it... respect(s) DPS in their autonomous 
construction of history."46 The Hispanic Women's 
theological task must insist on those questions of 
ultimate meaning which, together with this autonomous 
construction of history, put the community in touch with 
the ontological reality. These "religious" or "theological" 
questions do not detract or add but rather are an 
intrinsic part of the praxis of the community. 

Hispanic Women's Theology is an organic theology 
because it is born of the experience of Hispanic Women 
and it is done by Hispanic Women. It is an intrinsic part 
of the liberationist praxis which enables Hispanic Women 
to proclaim proudly that la vida es la lucha (life is the 
struggle) and si se puede (yes, it can be done). 


Epilogue 

Of course, there is much that has not been said in 
this essay. For example, I have not mentioned Scripture 
and how it interrelates with experience in the life of 
Hispanic Women; I have not explicated how the Christian 
tradition of sacraments and spirituality comes into play 
mainly through the culture. I have dealt with the method 
of this theology very succinctly, and have not even 
mentioned how I would indeed apply David Tracy's 
categories of "adequacy" and "appropriateness" to 
evaluate this theology. I have given but a very sketchy 
presentation of the role and task of the theological 
community. I have not argued for this position but simply 
presented it, and yet I know that I need to rub these 
understandings against the traditional understandings 
regarding "the theologians," in order to clarify it further. 
I have not at all completed the explanation of the 
difference between theological mestizaje and syncretism. 

Above all, the greatest shortcoming of this essay is 
that, because of the pressures of time, I have not 
submitted it to the theological community in which many 
of the ideas here presented have been shared. I hope 
that my synthesis and writing are faithful to our process. 
-I present them here, not to indicate that Hispanic 
Women's Theology is unique, but that it is distinct and 
has an important contribution to make. 
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Resumen 


En el presente trabajo, la autora explora el modo en 
que las mujeres hispanas han de hacer y ya hacen su 
labor reflexiva sobre la fe cristiana. Como se indica en el 
ensayo, se trata de una tarea tanto activa como ref lexi- 
va, que tiene lugar siempre desde una perspectiva muy 
concreta de las condiciones de vida de la mujer hispana, 
y que consiste en un proceso comunitario, no individual 
ni individualista. En esa tarea, es necesario recordar y 
afirmar el mestizaje que le ha dado origen a La Raza. 

Dentro de ese mestizaje, hay que hacer lugar para las 
contribuciones, no solo europeas, sino indoamericanas y 
africanas. 
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UNA INVITACION 


Nuestros lectores habrdn notado que en varios 
números recientes no hemos seguido la práctica anterior 
de incluir reseñas y "apuntes bibliográficos". La razón es 
sencillamente que no hemos recibido suficientes materia- 
les de esta índole. Por tanto, invitamos a nuestros 


lectores a que, al tropezarse con algún libro de especial 
interés para la comunidad hispana, nos envien breves 


resúmenes como los que hemos publicado anteriormente 


“bajo el título de "apuntes bibliográficos". En el caso de 
_que el libro lo amerite, también les invitamos a enviar 


| comentarios más extensos (de dos a cuatro páginas) como 


e 
2 


“en otros números. 
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e "reseñas bibliográficas" que también hemos publicado. 
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